La donna di Pelinna e i simposi oltremondani by Ferrari, F.
LA DONNA DI PELINNA E I SIMPOSI OLTREMONDANI* 
 
1. Le lamine di Pelinna 
Due lamine d’oro a forma di foglia di edera della fine del quarto secolo 
a.C. furono rinvenute sul petto di una donna in un sepolcro di Pelinna in 
Tessaglia e rese note per la prima volta da K. Tsantsanoglou e G.M. Parás-
soglou nel 1987 nel nr. 38 della rivista “Hellenika”.  
Non è chiaro quale fosse lo scopo della duplicazione. Forse la lamella 
denominata B dai primi editori fu incisa per prima, ma poi, rivelatosi insuffi-
ciente lo spazio per includere tutto il testo che si voleva inserire, l’opera di 
trascrizione fu ripetuta utlizzando un’altra lamina. In tal caso il verso finale, 
mancante nella lamina B, doveva essere sentito come indispensabile per ac-
compagnare il cammino oltremondano della defunta1. 
Ecco il testo delle due lamine (con un apparato selettivo per la prima): 
A) OF 485 
 Nu'n e[qane" kai; nu'n ejgevnou, trisovlbie, a[mati tw'ide: 
 eijpei'n Fersefovnai s∆ o{ti BãavkÃcio" aujto;" e[luse. 
 tau'ro" eij" gãavÃla ≥ e[qore", 
 ai\ya eij" gãavÃla e[qore", 
5 krio;" eij" gavla e[pesãe"Ã. 
 oi\non e[cei" eujdãaÃivmona timhvãnÃ 
 kajpimevnei s∆ uJpo;≥ gh'n tevle∆ a{sãsÃaper o[lbioi a[lloi. 
1 mavkar pro trisovlbie Graf, fort. recte 4 init. divyai Tsants.-Par., ai]x Lloyd-Jones, 
aijgo;" Merkelbach     6 eu[daimon Gigante, Pugliese Carratelli coll. lam. B 7 kajpimevnei s∆ 
Tsants.-Par.: KAPUMENEIÇ ≥ lam. ut vid.; kai;≥ s ≥u; me;n ei\" Luppe, Bernabé || tevle(a) 
a{ssaper vel televs ≥a" a{per Tsants.-Par.: TELEAAÇAPER lam.;  
 “Ora sei morta e ora sei nata, o tre volte beata, in questo giorno. 
 Di’ a Persefone che Bacco stesso ti liberò. 
 Toro balzasti nel latte, 
 d’un tratto balzasti nel latte, 
5 ariete cadesti nel latte. 
 Hai il vino, privilegio di felicità, 
 e ti aspettano sotto la terra i riti degli altri beati.” 
 
  
* Ho letto una prima versione di questo lavoro verso la fine di marzo del 2010 presso 
l’Università Complutense di Madrid. Sono molto grato ad Alberto Bernabé e agli altri 
partecipanti all’incontro per i loro suggerimenti e commenti.  
1 Sulla costituzione del testo e sulla ricostruzione del suo orientamento pragmatico una 
panoramica aggiornata è fornita dall’apparato di A. Bernabé (ed.), Poetae epici Graeci, II 2, 
München-Leipzig 2005, 43-51; per la mia posizione rimando a F. Ferrari, Per leggere le 
lamine misteriche (II parte), “Prometheus” 34, 2008, 97-112.  
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B) OF 486 
 Nu'n e[qaneã"Ã kai; nu'n ejgevnou, trisovlbie, a[mati ãtw'iÃde: 
 ãeÃijpªeºi'n Fersefovãnai s∆Ã o{ti BavãkÃcio" aujto;" e[luse. 
 tau'ro" ejã"Ã gavla e[qorãeÃ", 
 krio;" ej" gavla e[peseã"Ã. 
5 oi\non e[cei", eu[dãaiÃmon, timh ≥vn. 
 “Ora sei morta e ora sei nata, o tre volte beata, in questo giorno. 
 Di’ a Persefone che Bacco stesso ti liberò. 
 Toro balzasti nel latte, 
 ariete cadesti nel latte. 
5 Hai, o beata, il privilegio del vino.” 
 
2. Simposi post mortem 
Il riferimento al vino in A 6 oi\non e[cei" eujdaivmona timhvn (eu[daimon la 
lamina B) ha suggerito il confronto con il sumpovsion tw'n oJsivwn di cui parla 
ironicamente Adimanto nella Repubblica di Platone (363c-d) dicendo che 
nei loro versi Museo e suo figlio Eumolpo2 ... eij" ”Aidou ga;r ajgagovnte" tw'/ 
lovgw/ kai; kataklivnante" kai; sumpovsion tw'n oJsivwn kataskeuavsante" 
ejstefanwmevnou" poiou'sin to;n a{panta crovnon h[dh diavgein mequvonta", 
hJghsavmenoi kavlliston ajreth'" misqo;n mevqhn aijwvnion (“... avendo condotto 
nei loro versi i giusti nell’Ade e avendoli fatti distendere, e avendo appre-
stato il simposio degli uomini pii fanno loro trascorrere tutto il tempo cinti di 
corone ed ebbri, convinti che un’eterna ebbrezza sia la più bella ricompensa 
della virtù”)3. 
D’altra parte Adimanto potrebbe aver frainteso, o intenzionalmente equi-
vocato, per scelta drammatica di Platone, riferimenti al vino legati al mo-
mento dell’iniziazione o della morte. 
Se infatti tratti simposiali condivisi da gruppi di beati compaiono spesso 
nei nostri testi a partire dal tardo arcaismo, non vi si menziona esplicita-
mente il vino se non appunto in un brano ‘tendenzioso’ come quello della 
Repubblica e in passi comici che rappresentano varianti di utopie gastrono-
miche, e precisamente nei Minatori (Metallei'") di Ferecrate e nei Friggi-
tori (Taghnistaiv) di Aristofane4. 
  
2 Sul passo di Platone vedi F. Graf, Eleusis und die orphische Dichtung Athens, Berlin-
New York 1974, 98 n. 17. 
3 Da notare, in particolare, il parallelismo fra misqo;n mevqhn e oi\non... timhvn delle nostre 
lamine. 
4 Vedi Graf, Eleusis... 83 e 99 (e più in generale, sui simposi oltremondani, 98-103); cfr. 
M. Pellegrino, Utopie e immagini gastronomiche nei frammenti dell’Archaia, Bologna 2000, 
28-30, e M. Farioli, Mundus alter: utopie e distopie nella commedia greca antica, Milano 
2001, 91-115 e 116-126.  
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Nel fr. 113.30-34 K.-A. di Ferecrate si immagina che nell’oltretomba ra-
gazze in vesti trasparenti, e nel fiore della giovinezza, 
 ... plhvrei" kuvlika" oi[nou mevlano" ajnqosmivou 
 h[ntloun dia; cwvnh" toi'si boulomevnoi" piei'n. 
 kai; tw'nd∆ eJkavstot∆ eij favgoi ti" h] pivoi, 
 diplavsi∆ ejgivgnet∆ eujqu;" ejx ajrch'" pavlin. 
 “... riempivano con un imbuto fino all’orlo coppe 
 di fragrante vino rosso per chiunque ne volesse bere. 
 E ogni volta che qualcuno mangiava o beveva, 
 cibi e bevande erano subito, daccapo, due volte tanti.” 
È chiaro che ci troviamo di fronte una delle varie elaborazioni del tema di 
un eden perduto di cui gli uomini godevano sotto il regno di Crono o di 
quello di remote contrade meravigliose e che in essa la presenza del vino 
non è meno utopica di quella delle ragazze che lo servono.  
Analogamente, nel fr. 504.6a-9 K.-A. dei Friggitori di Aristofane si iro-
nizzava, in una synkrisis fra vita e morte, sul fatto che probabilmente i de-
funti sono detti makavrioi perché, appena scesi all’Ade, possono mettersi su-
bito a bere: 
6a    ouj ga;r a[n pote  
6b ou{tw Êstefanwmevnoi 
 proujkeivmeq∆, oujd∆ a]n ÊkatakecrimevnoiÊ, 
 eij mh; katabavnta" eujqevw" pivnein e[dei.  
9 dia; tau'ta gavr toi kai; kalou'ntai makavrioi.  
7 prouvkeint∆ a]n Austin 
 “...   ... né mai d’altra parte 
 così coronati(?) 
 giacerebbero(?), né unti (...) 
 se non dovessero subito bere una volta arrivati laggiù: 
9 per questo appunto son detti ‘beati’.” 
D’altra parte è proprio nell’ambito del genere comico, e precisamente in 
un poeta della Commedia di Mezzo, Aristofonte, che a proposito della con-
vivialità oltremondana viene tracciata una distinzione fra la ‘dieta’ dei de-
funti in generale e quella dei Pitagorici in particolare, che anche nell’aldilà si 
nutrono di verdure bevendoci sopra acqua, non vino (fr. 12.7-8 K.-A.: ejsqiv-
ousiv te  ⁄  lavcanav te kai; pivnousin ejpi; touvtoi" u{dwr). 
Il vino, com’è ben noto, era un ingrediente basilare delle orge dionisiache 
e vino, latte e miele erompono spontaneamente dal suolo, sotto la guida di 
Bromio, quando le menadi si slanciano sui monti (Eur. Ba. 142-44, e cf. Hor. 
Carm. 2.19.9-11 fas pervicacis est mihi Thyadas / vinique fontem lactis et 
uberes ⁄ cantare rivos), ma il Dioniso della lamina di Pelinna è certamente il 
figlio di Zeus e di Persefone che libera dal ciclo delle trasmigrazioni (A 2 
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eijpei'n Fersefovnai s∆ o{ti BãavkÃcio" aujto;" e[luse), il Dioniso infero e li-
beratore (luvsio") che è anteriore nel tempo mitico al Dioniso figlio di Zeus 
e di Semele della tradizione pre-orfica. 
In prospettiva storico-religiosa il nume figlio di Persefone era infatti più 
recente (le testimonianze ne suggeriscono l’origine nel VI secolo a.C.) per-
ché rappresentava un’evoluzione della figura di Dioniso basata sulla neutra-
lizzazione dei suoi tratti selvaggi e cruenti, ma nella nuova cronologia mitica 
che si veniva a produrre diventava una figura più antica e primigenia, ante-
riore, come ben vediamo anche nelle Dionisiache di Nonno, alla scoperta 
della vite e all’invenzione del vino. 
Questo ‘primo Dioniso’ è il Dionysos Zagreus di Callim. Aet. II, fr. 
43.117 Pf. (ui|a Diwvnuson Zagreva geinamevnh) e dei libri quinto e sesto 
delle Dionisiache di Nonno, destinato a essere sostituito dal figlio di Semele 
dopo essere stato fatto a pezzi, ancora fanciullo, dai Titani. 
A cetre di cui si dilettano i beati su prati purpurei fra alberi dai frutti 
d’oro allude in un threnos (fr. 129 M.) Pindaro, che in Ol. 2.74 s. dice che 
intorno all’isola dei Beati i loro privilegiati abitanti con fiori d’oro “si allac-
ciano bracciali ai polsi e ghirlande sul capo / secondo le giuste norme di Ra-
damanti” (o {rmoisi tw'n cevra" ajnaplevkonti kai; stefavnou" / boulai'" ejn 
ojrqai'si  JRadamavnquo"), e cf. anche fr. 128(d).14 s. ºissai te filofªrºo ≥suv-
nai ⁄ eJºo ≥rtai; e[mpedo ≥ªiº.  
In un’elegia di Simonide (fr. 22 W.2 = 9 Gent.-Pr.) il poeta ormai vecchio 
immagina di giungere “all’isola onore di Crono” (nh'son a[galma K ≥ªrovnou) 
incontrando il defunto Echecratide (un aristocratico della Tessaglia) e lì, 
sdraiato tra i fiori (ejn a[nqeªsi ⁄ keklimevno ≥" ≥, v. 13 s.), di intrecciare un serto 
e di cantare con lingua armoniosa dopo aver riguadagnato la giovinezza (le 
rughe spianate del v. 14)5.  
Nell’epitafio (Suppl. Hell. 980 = adesp. 148 FGE) per Filico di Corcira, 
poeta e sacerdote, vissuto sotto il regno di Tolomeo Filadelfo (286/245 a.C.), 
l’arrivo del defunto presso le terre dei pii è marcato dal verbo, tipicamente 
simposiale, kwmavzw (v. 4 nhvsou" kwvmason eij" makavrwn), e Filico viene 
esortato a cantare inni con il capo cinto di edera (v. 3 ejk kisshrefevo" ke-
falh'")6. Esplicitamente di defunti che nell’Elisio allestiscono un simposio 
fuori porta parlerà Luc. VH 2.14 to; de; sumpovsion e[xw th'" povlew" pepoivhn-
tai ejn tw'/ ∆Hlusivw/ kaloumevnw/ pedivw/, e nell’Elisio Enea vede i beati in 
  
5 Sulla dimensione utopica di questo brano simonideo vedi l’ampia serie di paralleli citati 
da S. Mace, Utopian and Erotic Fusion in a New Elegy by Simonides (22 W.2), “ZPE” 113, 
1996, 233-247. 
6  Su questo epigramma vedi la bella analisi di M. Fantuzzi, Mescolare il ludicro al serio: 
la poetica del corcirese Filico e l’edonismo dei Feaci, in G. Lozza - S. Martinelli Tempesta 
(cur.), L’epigramma greco. Problemi e prospettive, Milano 2007, 53-68. 
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Verg. Aen. 6.656-58) per herbam / vescentis laetumque choro paeana 
canentis / inter odoratum lauris nemus (cf. anche Ps.-Plat. Axioc. 371d).  
Ma di vino (o anche di nettare e di bevande in generale) comunque si tace 
se non in testi satirici o comici come quelli che abbiamo ricordato sopra. E 
c’è anche da ricordare che se il vino accompagnava spesso il latte e il miele 
nelle libagioni per i morti (cf. Hom. Od. 10.518-520, Aesch. Pe. 609-615, 
Eur. IT 164-165 e Or. 114 s.), le coaiv in onore di divinità infere, quali le 
Erinni di Aesch. Eum. 107 (coa;"... ajoivnou") o le Eumenidi di Soph. OC 481 
u{dato", melivssh": mhde; prosfevrein mevqu), erano di regola nhfavliai 
(“sobrie” in quanto miste solo di acqua, latte e miele)7. 
Nel papiro di Derveni si dice (col. 6.4-7) che “... i magoi eseguono il sa-
crificio a questo scopo, come se pagassero un’ammenda, e sulle offerte ver-
sano acqua e latte che usano anche per le libagioni”8. 
Né il vino trova spazio, pur non essendo esplicitamente vietato, nell’ 
∆Orfiko;" bivo" e nel suo ideale di purezza e autocontrollo (non un solo rife-
rimento incontriamo nelle testimonianze raccolte da Bernabé sotto OF 625-
652), e neppure è menzionato là dove Empedocle, di coloro che hanno su-
perato felicemente le vicende delle trasmigrazioni e sono diventati vati, 
cantori, medici e governanti, dice che hanno l’onore di essere oJmevstioi e 
aujtotravpezoi degli immortali (31 B 146 + 147 D.-K.)9.  
È pertanto ipotizzabile che nelle nostre lamina di Pelinna il privilegio del 
vino, come suggerisce anche il fatto che il colon metrico-sintattico (un dop-
pio adonio) incentrato sul vino sopravviene dopo quelli gravitanti sull’idea 
di un toro o di un capretto che si tuffano nel latte, si collocasse nella speci-
fica prospettiva di quel momento che scandisce il passaggio dalla morte fi-
sica alla vita oltremondana (il nu'n e[qane" kai; nu'n ejgevnou del v. 1).  
Non a caso il vino compare in raffigurazioni correlate a riti di inizia-
zione10, e già in una pelike attica a figure nere (ABF 338.3) conservata a Na-
  
7 Vedi A. Henrichs, The Sobriety of Oedipus: Sophocles OC 100 Misunderstood, 
“HSCPh” 87, 1983, 87-100, e The Eumenides and the Wineless Libations in the Derveni 
Papyrus, in Atti del XVII Congresso Internazionale di papirologia, Napoli 1984, 55-68. 
8 “Come se” (wJspereiv) non comporta una censura di questo atto rituale, ma, come ha 
notato A. Bernabé, MAGOI en el papiro de Derveni, in KOINOS LOGOS. Homenaje al pro-
fesor José García López, Madrid 2006, 99-109 (101), presuppone “una comparación entre el 
mundo judicial y el religioso” (e vedi anche Kouremenos in Th. Kouremenos - G.M. Parás-
soglou - K. Tsantsanoglou, The Derveni Papyrus, Firenze 2006, 168-169. Paus. 2.11.4 ricorda 
libagioni annuali a base di melivkraton (latte o acqua e miele) “a quelle che gli Ateniesi chia-
mano Semnai e i Sicionii Eumenidi” in un bosco presso Sicione. 
9 E spondaiv di biondo miele in un mondo anteriore all’avvento di Neikos sono rievocate 
in Emped. 31 B 128.7 D.-K. 
10 Vedi F. Graf - S.I. Johnston, Ritual Texts for the Afterlife: Orpheus and the Bacchic 
Gold Tablets, New York 2007, 148 s.  
F. FERRARI 102 
poli (H 3358) e risalente al 510/500 circa a.C. due giovani con corone 
d’alloro sul capo e il duale MUSTA scritto al mezzo fra l’uno e l’altro, ap-
paiono, uno in piedi e l’altro seduto, davanti a una mensa carica di vivande 
mentre un uomo barbato stante, con un lungo otre di pelle e rametti di mirto 
nella mano sinistra e una kylix nella destra, tende quest’ultima in direzione 
dei due11. 
 La morte fisica ripete e completa il momento dell’iniziazione, e al latte e 
al vino fruiti durante quel rito di consacrazione misterica che aveva pro-
mosso la donna a miste di Dioniso corrispondono le libagioni di latte e vino 
versate sul tumulo dove il suo corpo è stato da poco deposto.  
Il vino diventa, come le carni e le fave e le uova, un divieto alimentare 
una volta che abbia accompagnato l’accesso alla nuova vita – vita del miste 
e vita oltremondana – così come due pratiche in aperta collisione reciproca 
come il vegetarianismo (vv. 18-9) e l’omofagia (v. 12) possono convivere 
nella dichiarazione dei misti cretesi di Zeus Idaios nella parodo dei Cretesi 
di Euripide (fr. 1 Cozzoli = fr. 472 Kannicht, OF 567 F):  
 kai; nuktipovlou Zagrevw" bronta;"  
 tav" t∆ wjmofavgou" dai'ta" televsa"  
 mhtriv t∆ ojreivai da'ida" ajnascw;n  
 meta; Kourhvtwn  
15 bavkco" ejklhvqhn oJsiwqeiv",  
 pavlleuka d∆ e[cwn ei{mata feuvgw  
 gevnesivn te brotw'n kai; nekroqhvka"  
 ouj crimptovmeno" thvn t∆ ejmyuvcwn  
  brw'sin ejdestw'n pefuvlagmai. 
 “... e avendo celebrato i tuoni di Zagreus nottivago 
 e i banchetti di carne cruda 
 e avendo tenuto alte le faci per la madre Idea 
 insieme con i Cureti, 
15 fui chiamato bacchos consacrato, 
 e indossando vesti candide 
 mi tengo lontano da nascite di mortali 
 e non mi avvicino ai sepolcri e mi astengo 
 dal cibarmi di carni.” 
Come annota A.-T. Cozzoli, “quello che è prescritto nel rito diventa pro-
scritto nella vita di ogni giorno”12. 
  
11 Più precisamente, a un “preliminary act of initiation” pensava per la pelike di Napoli U. 
Bianchi, The Greek Mysteries, Leiden 1976, 26.  
12 Euripide, Cretesi, Pisa-Roma 2001, 92.  
 LA DONNA DI PELINNA... 103 
Nella rifondazione orfica del dionisismo le tendenze selvagge dell’antico 
dio dello sparagmos e dell’omofagia sono state confinate al tempo liminale 
della consacrazione iniziatica, ripetibile, per mezzo delle coaiv funerarie, 
solo al momento del decesso.  
 
3. Il papiro di Gurob 
Questa prospettiva sembra trovare conferma in P.Gurob 1, del terzo se-
colo a.C. (OF 578 F), pubblicato per la prima volta da Smyly in Greek Pa-
pyri from Gurob (Dublin 1921): un iJero;" lovgo" misto di versi (esametri) e 
sequenze in prosa (istruzioni e symbola)13, dove in col. 1.23-5 leggiamo: 
   º ei|" Diovnuso". suvmbola 
   ºura qeo;" dia; kovlpou 
25   oºi\≥nªoºn e[pion o[no" boukovlo" 
 “... uno è Dioniso14 
 ... dio nel grembo15 
 ... asino bevvi il vino16, bovaro (diventai).” 
Oi\non e[pion sembra essere una variante della formula eleusina e[pion to;n 
kukew'na (cf. Clem. Protr. 2.21.2), mentre all’asino allude Aristoph. Ran. 
159 (Xanthias) ejgw; gou'n o[no" a[gw musthvria (“sono un asino [miste] che 
celebra i misteri”, ma anche “sono un asino che porta gli oggetti sacri dei 
misteri”)17. 
Poiché l’assenza del tertium comparationis è tipica del linguaggio miste-
rico (il modulo che nelle lamine di Pelinna viene espresso con tau'ro" eij" 
gavl∆ e[qore" e krio;" eij" gavl∆ e[pese") è probabile che o[no" fosse il soggetto 
di e[pion e che boukovlo" si collegasse a un “divenni” a principio del verso 
seguente: “bibi ut asinus et boukovlo" factus sum” (Bernabé).  
Così anche oºi\≥nªoºn e[pion o[no" doveva far parte di quel cumulo di frasi 
di cui il testo del papiro è infarcito e che l’iniziando doveva pronunciare per 
autenticare la sua promozione a miste. 
 
  
13 Su questi e analoghi symbola vedi M. Tortorelli Ghidini, Figli della Terra e del Cielo 
stellato, Napoli 2007, 264-68.  
14 Ei|" Diovnuso" è una formula liturgica attestata ad es. in OF 543 F (da un inno citato da 
Macrob. Sat. 1.18.18 e attribuito a Orfeo in onore di Bacco-Sole): ei|" Zeuv", ei|" ∆Aivdh", ei|" 
”Hlio", ei|" Diovnuso" (e cf. anche Iulian. Or. 11.136a) 
15 Qeo;" dia; kovlpou allude al serpe dorato tratto lungo il petto dell’iniziato sotto la veste 
come rappresentazione simbolica della relazione di Zeus-serpente con Persefone (cf. Clem. 
Alex. Protr. 2.16.2) narrata da Nonn. D. 6.155 ss. 
16 Per l’integrazione oºi\≥nªoºn vedi J. Hordern, Notes on the Orphic Papyrus from Gurob, 
“ZPE” 129, 2000, 131-40 (139).  
17 Per il doppio senso della frase e per boukovlo" come “bovaro” e come “miste” vedi 
Bernabé, Poetae epici... 155.  
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4. L’iscrizione cretese per la Meter 
Una simposialità come momento fondante della condizione di miste 
emerge anche in un carme in esametri (secondo secolo a.C.) inciso su una 
lastra di pietra all’ingresso di un santuario della Madre degli dèi nel territorio 
di Festo (ICr 1.23.3 = OF 568 F) pubblicato da G. De Sanctis in “Mon. ant. 
Acc. Linc.” 11, 1901, 541 ss.: 
 Qau'ma meg∆ ajnqrwvpoi" pavntwn Mavthr prodivknuti: 
 toi'" oJsivoi" kivnkrhti kai; oi|ã"Ã gonea;n uJpevcontai, 
 toi'" de; paresbaivnousi qiw'n gevno" ajntiva pravttei. 
 pavnte" d∆ eujsebive" te kai; eu[glwqtoi pavriq∆ aJgnoi; 
5 e[nqeon ej" Megavla" Matro;" naovn, e[nqea d∆ e[rga 
 gnwvshªq∆º ajqanavta" ãta'sd∆Ã a[xia tw'dev ãteÃ naw'. 
2 oi|ã"Ã supplevi 6 ãta'sd∆Ã et tw'dev ãteÃ supplevi: na±w' mensa est, de pentametro 
cogitavit M. Guarducci, vix recte 
 “La Madre di tutti preannuncia gran meraviglia agli uomini: 
 mesce per i puri e per coloro che danno garanzia della loro origine, 
 ma fa il contrario con chi si introduca a forza nella stirpe degli dèi. 
 E voi tutti, devoti e pii, entrate puri 
5 nel sacro tempio della Grande Madre: conoscerete opere 
 divine, degne di questa dea immortale e di questo tempio.” 
De Sanctis, seguito da molti, intendeva kivnkrhti (kivgkrhti) al v. 2 come 
pocula ministrat, ma kivgkrhmi / keravnnumi denota fin da Omero l’azione 
preliminare, e ben più consona al ruolo di una grande dea, di mescolare e 
temperare i componenti di una bevanda, ed è appunto questa possibilità, per 
gli o{sioi non ancora ‘misti’, di gustare la bevanda preparata da Meter che 
rappresenta il ‘miracolo’ (qau'ma) che la pietra incisa, assumendo la ‘ma-
schera’ di un guardiano templare e indicando il suo edificio (tw'de... naw'), 
annuncia ai devoti della dea.  
Ma oltre che hosioi, e in modo complementare, i devoti della Meter de-
vono essere in grado di gonea;n uJpevcesqai: per De Sanctis l’espressione si-
gnificava “che sono sicuri di avere dietro di sé la propria stirpe” (di essersi 
assicurata una discendenza), ma a partire da Otto Kern in “Hermes” 52, 
1917, 475 essa è stata giustamente interpretata, in accordo con il verso se-
guente (“fa il contrario di quanti si introducano a forza nella stirpe degli 
dèi”18), nel senso che gli iniziandi “ihren Adel (ihre Abstammung von Ura-
  
18 Non è legittimo intendere paresbaivnousi, con De Sanctis in “RFIC” n.s. 10, 1932, 222 
ss. (223 s.) dietro suggerimento di D. Comparetti, come un equivalente grafico cretese 
dell’attico parekbaivnousi dal momento che il fenomeno per cui la forma pre-consonantica 
cretese ej" della preposizione equivale ad attico ejk (vedi R.D. Woodard, Greek Writing from 
Knossos to Homer, Oxford 1997, 117-19) non risulta operante in ej" Me- del v. 5 e, 
soprattutto, non trova riscontro nelle iscrizioni cretesi fra terzo e primo secolo a.C. 
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nos) nachweisen können”, e cioè devono pronunciare una formula del tipo di 
quella che al defunto viene raccomandato di recitare al cospetto dei guar-
diani del lago di Mnemosyne nella lamina di Hipponion (F 474.10): 
 ei\pon: Gh'" pai'" eijmi kai; Oujranou' ajsterovento". 
 “Di’: ‘Sono figlio della Terra e del Cielo stellato’.” 
La stessa frase compare nelle lamine di Petelia (OF 476.6 F) e di Farsalo 
(OF 477.8 F), e anche in quelle cretesi di Eleutherna (OF 478-484a F) e in 
quella trovata in un luogo imprecisato della Tessaglia e conservata al Getty 
Museum di Malibu (OF 484 F), mentre incontriamo varianti molto simili 
negli inni orfici a Crono (13.6 Gaivh" te blavsthma kai; Oujranou' ajstero-
evnto") e ai Titani (37.1 Gaivh" te kai; Oujranou' ajglaa; tevkna)19. E nell’As-
sioco pseudo-platonico (371d) un uomo in fin di vita è definito, nel contesto 
dei misteri eleusini, “parente degli dei” (gennhth;" tw'n qew'n)20.  
Ma se già la definzione di ‘figlio della terra e del Cielo stellato’ veniva a 
equiparare il miste alla più antica generazione divina (quella appunto di cui 
facevano parte Crono e i Titani), nella formula misterica l’accento doveva 
certamente battere su Oujranou', e cioè sull’origine celeste dell’uomo, come 
mostrano l’aggiunta aujta;r ejmoi; gevno" oujravnion sia al v. 7 della lamina di 
Petelia sia al v. 4 di quella di Malibu, e anche la strana e rabberciata postilla 
∆Astevrio" o[noma al v. 9 della lamina di Farsalo. 
uJpevcw era un verbo tipico del linguaggio giuridico e politico per indicare 
il “dare (rendere) conto” o “pagare il fio” (di o per qualcosa) e pertanto ap-
pare spesso associato a complementi oggetto come lovgon o divkhn. L’espres-
sione gonea;n uJpevcesqai si prospetta pertanto come un modo un po’ com-
presso per denotare la disponibilità dell’iniziando a sottoporsi alla dimo-
strazione della sua origine divina prima di entrare nel tempio della Madre.  
Che poi la risposta sulla goneav dovesse essere uguale per tutti gli hosioi è 
una conferma della vocazione trasversale delle associazioni misteriche, tanto 
indifferenti al ruolo familiare e sociale dei loro adepti quanto sollecite a 
promuovere un nuovo tipo di aristocrazia fondato su tabù alimentari e di ve-
stiario e su credenze e riti comuni.  
 
5. Concludendo 
Il vino, in ambito escatologico e iniziatico, risulta utilizzato bis tantum, al 
momento della cerimonia di iniziazione e al momento della morte del corpo: 
entrambi crinali problematici di transizione da una vecchia a una nuova con-
dizione di esistenza.  
  
19 Vedi G. Ricciardelli (cur.), Inni orfici, Milano 2000, 293 s. e 382.  
20 Vedi W. Burkert, Antichi culti misterici (1987), Bari-Roma 1989, 102.  
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Invece l’assenza del vino nel corso degli svaghi che allietavano l’esi-
stenza senza tempo dei thiasoi dei Beati su prati ameni e fra boschi ombrosi 
conferisce ai momenti in cui essi si raccolgono a suonare la cetra, cantare, 
intrecciare corone e bracciali l’aspetto di simposi paradossalmente ‘astemi’: 
pacate riunioni da cui pulsioni aggressive e risse restavano inevitabilmente 
lontane non potendo essere alimentate dalla scintilla del vino. E questi 
svaghi oltremondani ci appaiono come pallide ombre di antichi simposi, 
innocue clonazioni di un organismo prosciugato della sua linfa vitale.  
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